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摘 要：老子“玄同”思想体系形成的理论前提是以“玄道”为理论基石，以“玄德”为治世之要，以“玄通”为
圣人形象，以“玄览”为修身要妙，以和同为基本要求。“玄同”思想体系的内涵正是由“知者不言，言者不知”“塞
其兑，闭其门”“挫其锐，解其纷”“和其光，同其尘”四义组成，其价值与意义的彰显体现在“为天下贵”的“六不
得”的气势上。从现实意义上讲，老子“玄同”思想具有“内圣外王”品格，用以修身可成圣，用于治国则天下可
平，从而为构建“人类命运共同体”提供了思想资源，缔造了宝贵方略。
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党的十八大报告首次提出“倡导人类命运
共同体意识”，其后，习近平总书记常于各个主
要国际场合分享中国的“命运共同体”理念，并
在 2015年 9月 28日第七十届联合国大会一般性
辩论时发表了题为《携手构建合作共赢新伙
伴 同心打造人类命运共同体》的讲话，提出
“和而不同、兼收并蓄”的文明交流观，呼吁世界
各国遵循“合作共赢”理念，来“同心打造人类命
运共同体”。值得注意的是，“同心”这一用语颇
有新意，既是“同理心”，包含有儒家倡导的“己
所不欲，勿施于人”的信条，践行“和而不同”的
包容性对话观念；也是“玄同心”，包含有道家倡
导的“为天下浑其心”的博大胸怀，践行“无弃
人”“无弃物”的互助共进的“德交归”理念。
2017年 10月，党的十九大报告中更明确了“坚
持和平发展道路，推动构建人类命运共同体”的
理念。习近平总书记把“构建人类命运共同体”
作为中国奉献给世界的独特国际治理理念。
可见，以习近平总书记为核心的党中央已
经成熟自信地为世界的和平与发展提供了“中
国方案”，这一方案是汲取了中华文明的智慧，
凭着心系宇宙苍生的胸怀，把脉世界格局发展
的趋势，顺应潮流，高屋建瓴地提出来的一份超
越民族、国家和意识形态的中国方略。这正印
证了《道德经》中所言：“玄德深矣，远矣，与物反
矣，然后乃至大顺。”［1］168老子提出的“玄同”思
想，旨在启迪世人，尤其是领导者，能够秉承“道
行天下”的“玄德”情怀，共创大顺世界。
《道德经》不仅是中国的，也是世界的。从
本质上讲，“玄同”与“大同”都是一种人类自我
认知的理论成果，是一种人类自我期许的思想
境界，进而各自衍生为一种社会理想。两者存
在一定的共通处，也有明显的差异点。前者代
表道家式的行事原则，后者代表儒家式的治世
32
DOI:10.16600/j.cnki.41-1426/c.2018.01.005
目标。前者重天道本体上的同，后者重人道实
践上的同。前者要妙在于“无”，在于“忘”，臻至
混然一体之“同”，后者，则是宽厚仁义且不断放
大心胸而实现的有容乃大的“同”。从理性角度
而言，前者追求的是价值中立原则，超越人类中
心主义的“类”观念；后者追求的是人类作为群
体存在的道德情感原则，以自我对他人的责任
这一修身意识为着力点，营造主体间的平衡。
玄同是以解构的方式建构；大同是以量变的积
累寻找质变的突破。于此，可见玄同社会、玄同
世界当可为人类共同的理想蓝图。
一、玄与同的协奏：“玄同”思想
提出的理论前提
“玄同”是《道德经》中的核心概念之一，并
为历代道门内外人士所推崇。从这个意义上
讲，理解“玄同”是理解道家的一把钥匙，意义深
远。《道德经》中第五十六章所阐释的“玄同”内
涵中的两句“挫其锐，解其纷，和其光，同其尘”
也在通行本第四章中出现：
道冲而用之，或不盈，渊兮似万物之
宗。挫其锐，解其纷，和其光，同其尘，湛兮
似或存，吾不知谁之子，象帝之先。［1］10
相比而言，第五十六章侧重谈修行境界，而第四
章明显用于描述道的存在特性。王弼注曰：“锐
挫而无损，纷解而不劳，和光而不汙，其体同尘
而不渝其真，不亦湛兮，似或存乎？”［2］209道有无
齐同，不像世人所崇尚的“锐”“光”，所排斥的
“纷”与“尘”，在道而言，无锐亦道，无光亦道；安
静是道，纷扰亦是道，清水是道，尘埃亦是道。
正因道是如此“玄同”，在与不在俱是道的两面，
因顺而已。由此看来，这句复出并不一定是错
简或者重简，或许原本当是如此。既然“玄同”
一词是由“玄”与“同”共同构成的，那么，为了把
握“玄同”思想的要义，就有必要对“玄”与“同”
在《道德经》中的丰富意义进行全面考察。
（一）“玄”学：贯通玄道、玄德、玄通、玄览的
思想体系
《道德经》开宗明义，除提出道与名、有与
无、有欲与无欲三大关系以外，还提出了“玄”这
一“潜概念”。说是“潜概念”，是因为《道德经》
中似乎还没有把“玄”作为独立的概念，更多地
是用于形容道的玄妙、神奇、无所不能的属性
——玄德，也用于形容得道士的高伟形象——
玄通，用于指导心性修炼——玄览。不过，在葛
洪那里，“玄”便升华为一个核心概念。《抱朴子
内篇·畅玄》说：“玄之所在，其乐不穷；玄之所
去，器弊神逝。”［3］1在他看来，玄道合一，玄具有
与道同等的本体地位。受名教思想的影响，魏
晋玄学呈现出“崇有”与“贵无”的论争。而在唐
代道士成玄英等人那里，“玄”又成为一种心性
修行的方法论。崇玄派发挥了佛家思想，将“玄
之又玄”释为有无双遣的一种精神超越之道，追
求在不断否定中通达道体。
1.玄，玄道也。老子在第一章中明确将有与
无视为同等的“玄”，并认为两者“玄之又玄，众
妙之门”。老子于此处，启示世人理解与把握
“道”的关键处在于明白“有无”关系。世人常滞
于“有”，而忽略“无”的妙用。诚然，老子在许多
章节中更加强调了“无”的价值，但他没有否认
“有”的意义，而是要把握好“有无相生”，“有之
以为利，无之以为用”的关系，何况有与无在存
在论上看，都是相对的，“无”不是绝对的顽空，
“有”也不是永恒的存在者，唯有“道”是“独立不
改，周行而不殆”的［1］62-63。有无的关系，是道自
身存在的永恒内驱动力。有无的关系，按老子
的思路，似乎可以表述为“知其有，守其无”。因
为“反者道之动”，“无”具有不断自我否定与超
越之意，是道的独特性所在。道所以能为万物
母，就是因为道始终不名有。从这个意义上讲，
统摄有无的“玄”，自然可以与“大”“朴”“柔”等
作为道的特性的核心表述一样，从而成为“道”
的代言者。
第六章曰：“谷神不死，是谓玄牝。玄牝之
门，是谓天地根。绵绵若存，用之不勤。”［1］16道
作为天地万物之母，如同母性的生殖能力一样，
生育万物于无形。道无时无刻又无穷无尽地化
育万物，故称为“玄牝”。万物从本性上趋于尊
道贵德，从这个意义上讲，玄即玄道也。
2.玄，玄德也。《尚书·虞书·舜典》有载：“濬
哲文明，温恭允塞，玄德升闻，乃命以位。”①虽然
此句可靠性存疑，但是至少说明了“玄德”是舜
政权合法性的标志。玄是道之神奇的描述词和
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赞颂词。而这一切都要落实在“德”上，此德是
玄德，是上德，不是一般的“德”。当然，老子并
不否定一般的“德”，而且还要求积德。第五十
九章有言：“重积德则无不克，无不克则莫知其
极，莫知其极，可以有国。”［1］155-156当然这个“积
德”是要遵循“啬”的原则，不仅要“节俭”，而且
要善于合天时、地利、人和地劳作，如此才能早
早服膺于道。顺道而为，便是积德。只有不断
地涵蓄德性，才能有冲决困难的勇气、智慧与力
量，也才能真正地保有国家的长治久安。
那么，何谓玄德？“生而不有，为而不恃，长
而不宰。是谓玄德。”［1］137“玄德”概念的提出，其
实是老子反向思想的一大成果。因为老子对德
的看法是“上德不德，是以有德；下德不失德，是
以无德”［1］93。道之德与万物之德既有联系，又
有区别，且区别是根本性的。道之德是以否定
俗世之德而成就的“德”。因此，有道者，体现了
道的“玄德”，在治世上，表现出独特的行为模
式：
古之善为道者，非以明民，将以愚之。
民之难治，以其智多。故以智治国，国之
贼。不以智治国，国之福。知此两者，亦稽
式。常知稽式，是谓玄德。玄德深矣，远
矣，与物反矣，然后乃至大顺。［1］167-168
老子提出的“玄德”治世法，从根本上讲，其法则
是“不以智治国”。因为如果，以智治国，则社会
充满机伪狡诈，勾心斗角的情景，是谓《庄子·人
间世》所言：“名也者，相轧也;知也者，争之器。
二者凶器，非所以尽行也。”因为，在老子看来，
“其政闷闷，其民淳淳。其政察察，其民缺缺”［1］151。
为政之道，在于以愚朴相守，而不以智相较，如
任智而乱。所以老子治道注重返璞归真，这一
点，老子在第三章中讲得清楚：
不尚贤，使民不争;不贵难得之货，使民
不为盗;不见可欲，使民心不乱。是以圣人
之治，虚其心，实其腹；弱其志，强其骨。常
使民无知无欲，使夫智者不敢为也。为无
为，则无不治。［1］8
老子的时代天下大乱，而大乱之源，老子认为在
于“礼”的有为性与暂时性，只有归于道才是
“礼”的根本出路。因为“夫礼者，忠信之薄而乱
之首”［1］93。当时所以出现礼崩乐坏，也在于当
时社会尚贤相争，民心大乱。为了“天下大治”，
必须拨乱反正。其根本做法就在于虚心实腹，
弱志强骨，使百性恢复“无知无欲”的天性，并且
使“智者”不敢胡作非为，伤害百姓。如此，才是
“为无为”，才是“无不治”的治道。这也是为什
么老子提出“玄同”治道的一系列努力：塞兑闭
门，挫锐解纷，和光同尘。而这一系列努力背后
的根本思路就是“不以智治国”，而是以朴治国：
“朴虽小，天下莫能臣也。侯王若能守之，万物
将自宾。”［1］81所以，老子倡导“朴治主义”。
3.玄者，玄通也。其实，“玄德”本身就意味
着自我否定的指向，体现在为道者身上就更明
显了，即为“玄通”。第十五章中说：
古之善为士者，微妙玄通，深不可识。
夫唯不可识，故强为之容。豫兮若冬涉川，
犹兮若畏四邻，俨兮其若客；涣兮若冰之将
释；敦兮其若朴；旷兮其若谷；混兮其若
浊。孰能浊以静之徐清？孰能安以久动之
徐生？保此道者不欲盈。夫唯不盈，故能
蔽不新成。［1］33-34
善为士者，即为善为道者，以道摄生者，这种人
保有了“道”的品格，所以有玄通，以至于不可
识。为何“不可识”，因为他“不欲见贤”，他效法
“道隐无名”“道恒无名”。不过，如果勉强形容，
就是如下形象：冬涉川之谨慎，即时刻保持“唯
施是畏”的心态，谨防自己害道败德；“畏四邻”
之和光同尘，即与邻居友好相处，没有曲高和
寡，不与人来往，大隐隐于朝，因为道在平常生
活中；若宾客之俨敬，正所谓“人之所畏亦不可
不畏”，人间有人间的法则，做客亦有其道；行事
如冰释之涣逝，不留痕迹，正所谓“善言”“善行”
之属；保有敦朴的本性，在世而不混世；心胸如
空谷之开旷，犹如百川归大海之有容乃大；有时
又如同水在涌动时显得有些混浊，世人无法认
清他的面目。然而，一旦以清静待之，便可了然
其“生”之本相。“道”始终是中庸的，无过无不
及，用老子的话就是“不（欲）盈”，唯其如此，方
才是道，方能主宰自己的命运。
4.玄，玄览也。第十章有言：“涤除玄览，能
无疵乎？”［1］23这里的“玄览”当为帛书《老子》本
中的“玄鉴”，因为览、鉴相通。《庄子》有言：“圣
人之心，静乎天地之鉴，万物之镜也。”河上公解
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曰：“当洗其心使洁净也。心居玄冥之处，览知
万事，故谓之玄览也。”用“览”字，当有突出有道
者具有运天地于掌上的气魄，确有“一览众山
小”的高度。而用“玄鉴”这一表述而更强调镜
子的映照功能。范应元注曰：“心不虚则不明，
不明则不通。谓涤除私欲，使本心精明，如玉之
无瑕疵，鉴之无尘垢，则宜观事物。皆不外乎自
然之理，人能之乎？”心如镜子，必须涤除成见和
偏见，方能照彻本质。如此看来，玄，作为深邃
貌，也含有洞察本质的含义。可知下文的“玄
同”不是排斥理性、悟性，而是强调认知能力的
自然性与超越性。因此，这时的“同”是感性与
理性统一的“同”，是理想境界的“同”。
（二）“同”论：从“和同”到“玄同”的创新
“同”是先秦哲学的重要概念。《国语·郑语》
就曾提出“和同”的治国理念：“和实生物，同则
不继，以他平他为之和，故能丰长而物生之。若
以同裨同，尽乃弃矣。故先王以土与金、木、水、
火以成百物……务和同也。”②其后，晏婴继承史
伯的和同之辨，与齐景公论和同之异。孔子亦
将和同之辨视为处事施政的原则，“君子和而不
同，小人同而不和”。《墨子·尚同》则主张“一同
天下之义”，强调服从、统一之意，与历史上追求
的“和同”有别，缺乏弹性，颇有专制之嫌。
老子提出的“同”亦有和同之意，只不过他
表达为“和其光，同其尘”。此外，还进一步提出
“玄同”的观念。“玄同”虽也包含调和意义上的
“同”，但更强调的是在“玄”（道），即在超越意义
上的“同”。因为“和同”毕竟有音乐、饮食之具
象，而玄同具有“道”意义上的普遍性和共通性，
甚至具有创生性。
《道德经》中“同”字分别在第一、四、二十
三、五十六章出现。第一章出现“同出”“同谓”，
此“同”有“共同”之意，内含平等，一视同仁的意
谓。第四章与第五十六章中的“同其尘”，此
“同”当为“混同”，也有共同、不分彼此之意。第
二十三章中“故从事于道者，道者同于道。德
者同于德。失者同于失。同于道者，道亦乐得
之；同于德者，德亦乐得之；同于失者，失亦乐
得之”［1］57-58，与第四章和第五十六章的用法一
致，都为动词，有契合之意，也可以“通”解之。
其意涵为以道行事的人，与道合同；以德行事的
人，与德合同；以失行事的人，与失合同。“天道
无亲，常与善人”，求道得道，求德得德，求失得
失。道无亲疏，你以什么样的心态对它，你就取
得什么样的回报。所谓种瓜得瓜，种豆得豆。
此外提到的“三同”，其实有类于“三士”：上士闻
道，勤行以合道；中士闻道，若荐若亡，与德同
波，时而积德，时而败德，可升或降，端赖自觉与
否；而下士则大笑，与道逆向而行，终究是“强梁
者不得其死”［1］118，“不道，早已”［1］146。所以，
“同”的对象十分重要。为道者追求的是与道合
同，坚持道化人生，德行天下。
二、言说·修身·治世：“玄同”思想
统摄的理论向度
欲探讨“玄同”要义，从老子《道德经》中首
倡“玄同”的第五十六章入手，自不待言。该章
可谓是气势磅礴，铿锵有力，催人奋进：
知者不言，言者不知。塞其兑，闭其
门，挫其锐，解其纷，和其光，同其尘，是谓
玄同。故不可得而亲，不可得而疏，不可得
而利，不可得而害，不可得而贵，不可得而
贱，故为天下贵。［1］147-148
剖析本章，前半章讲“玄同”的内涵，后半章阐述
“玄同”的意义与价值，即为何能“为天下贵”的
问题。
（一）玄同第一义：知者不言，言者不知
“玄同”之“同”，非言语所可道尽，老子指
出：“道可道，非常道；名可名，非常名。”言必有
名，名亦当知止。因为语言有天生的局限，因此
知者（智者）是不依赖于“言”，因为“言不尽
意”。道是无形、无名、无象的，而一落言诠，就
必有所指，便成为有名［4］43，便不是常恒了。道
在体悟，在实证实修。端赖于言者，必败，故当
止之。因此，玄同的第一义是“不言”。玄同与
道无二，杨起元注曰：“道不容言，默而成之。知
之真者，必无言。有言必不知者。”［5］338玄同是道
在实践上的最高原则，即一。道通为一。只有
通于道了，语言才是多余的。非通于道，则言还
是过河筏子，只是须慎言。“不言”即勿多言之
意，非一言不发。老子深知“言”并非简单的动
作，它事关自我与社会的诸多关系，作为老子思
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想源头之一的《金人铭》已明言“多言多败”。然
而，人生来有口，口必有言，那么，如何对“口”加
以有效的管束，便显得尤为重要，于是老子后文
为世人支招。何谓“知者不言，言者不知”？释德
清曰：“谓圣人自知之明，故善能含养于心，而不
形于言。以自知之真，言有所不及也。若夫人哓
哓资于口谈者，皆非真知者也。”［6］427世人通常认
为知者（智者）必当是能言善辩的，而在老子看
来则相反，因为“知者，藏明于内也。言者，耀辩
于外也。藏明于内，必不肯耀辩于外也；耀言于
外者，必不能藏明于内。盖藏明于内者，知道之
妙，非言可及也，故不欲言”［7］462。
（二）玄同第二义：塞其兑，闭其门
人所以要“言”，是因为他接收到身外的各
类信息，有了这些信息必然就会产生反应，进而
要通过“言”发表意见。因此，老子提出“知止不
殆”的方法。王弼注：“兑，事欲之所由生。门，
事欲之所由从也。”［2］227王弼直言兑与门是惹是
非的根源。本章老子直接提出必要时要“塞”住
自我的口（兑），是谓“三缄其口”；“闭”住自己的
鼻耳，因为“乐与饵，过客止”［1］87。当然这“塞”
与“闭”是“善闭无关楗而不可开”［1］71，此乃心闭
也。杨起元注“谨其出也，闲其入也”，颇得要
旨。其实，塞闭二句已在第五十二章中出现：
“塞其兑，闭其门，终身不勤。”［1］139印玄散人解
曰：“塞其兑，内境不出。闭其门，外境不入。慎
汝内，闭汝外。”［8］376释德清作为佛门中人，其注
《道德经》自然洋溢着佛理。他注曰：“兑为口，
门乃眼耳，为视听之根。谓道本无言，言生理
丧，妄机鼓动，说说而不休，去道转远。唯是必
缄默以自守，所谓多言数穷，不如守中。故曰：
塞其兑。然道之于物，耳得之而为声，目得之而
为色，若驰声色而忘返，则逐物而背性。是必收
视返听，内照独朗，故曰：闭其门。”［6］425德清从修
行角度，启发世人不要颠倒妄想，为万物表象所
迷，为万言所惑，而丧性失道，唯有收视返听，闭
口静默，方能观照自我本相。而道门中人则从
养生的角度加以解释，如葛玄注曰：“谓闭塞九
窍，固精守气也。”［9］204收视返听，是道门养生的
基本要求。其实，兑与门，未必一定要从口鼻耳
这些真实的孔窍来解释，亦可解喻为意识的门
户。张默生就说：“心动于内，运用感官，这就叫
做有兑。有兑，则心出而交物，便应接不暇了。
心为外物所引，因而纳物，这就叫做有门；有门，
则物入而扰心，便不能虚静了。”［10］410其实，深入
一步，从哲学的角度看，任何感官都是属于自我
的，而自我作为有形的存在，总是有局限。然
而，“关闭和封锁有限和主观的通道并非指与
世界断绝关系，而是指建立与世界发生关系的
另一种形式”［11］294-295。
（三）玄同第三义：挫其锐，解其纷
杨起元注曰：“治其内也，理其外也。”也就
是内与外的问题。老子也明白要做到“塞”与
“闭”不仅仅是形式上的，而是人内在的“自胜者
强……强行者有志”［1］84的问题，即在人的心灵
深处，深刻地进行自我革命，经过长期的修行，
反复地磨练自己的心性，直至自然自觉。这个
过程就是“挫”与“解”的过程。人，尤其是有知
识、有文化、有经历、有故事的人，面对一些情境
是很难做到无动于衷的，这时就需要“挫”。挫
去自己的锐气，具体来说，是要挫去冲动，炫耀
之类的“不道”举动，要不断告诫自己，让自己的
情绪恢复平静，回归理性。这时就需要“解”，因
为有许多纷纷扰扰的关系，剪不断，理还乱。对
于这个“解”的过程，老子说：“夫物芸芸，各复归
其根，归根曰静，静曰复命，复命曰常，知常曰
明。”［1］35-36其实那些干扰我们思绪的东西都有根
源，我们可以顺藤摸瓜，找到问题的源头，连根
拔起，就能复归于平静。有了平静的心境，生命
运作的环境便安宁了。这样是人生应有的常
态，把握这种常态，才算是明白四达的人。
（四）玄同第四义：和其光，同其尘
杨起元注曰：“抑其在己，不炫露也。随其
在物也。”说明“和光同尘”实质就是“物我”关系
问题。经历了“挫”与“解”的洗礼之后，自我便
能把握住自己，主动去“柔和”自己的光芒，隐藏
自己的光芒，此即老子所劝诫的“光而不耀”之
意。做到了“和”，其实便是自我超越与升华，洗
尽铅华，复归平淡，甚至能够做到“被褐怀玉”，
而不待价而沽，宁可珍珠蒙尘，也不做献珠而被
砍脚的蠢事。此乃识时务者为俊杰。古人裴处
恩说：“和其光，令光不耀，同其尘，令尘不染。”
圣人能够如此，但众生非也，“光，智也；尘，愚
也。众生饰智以耀人，纵愚以染患，圣人和光不
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耀，同其尘也”［12］706。
明了如上四义，则可知“玄同”者，乃是“无
出无入，无内无外，无己无物”［5］338。王弼简注四
句曰：“含守质也。除争原也。无所特显，则物
无偏争也。无所特贱，则物无偏耻也。”［2］228讲究
做到“质真若渝”共存，即亦能“和光同尘”。
“玄同”如同逍遥游之境，“观乎日用之间，
动静语默，周知百为，自然之机，莫不与道玄
同。同者，不期同而同，无所同而无所不同，谓
之玄同也”。玄同有神妙之意，超然物外，又与
物和同，无心于同，而处处能够同律共振，和谐
共处，相忘于道术。王一清解释如何达到玄同
之境时说：“塞其兑，不容言也。闭其门，不容思
也。见其锐便挫之也，见其纷便解之也。与众
光相和，兼人之善也，与众尘相同，同人之德
也。”［13］303王道士以入世之情怀，论在世修行，不
求标新立异，而在于和同世人，兼容并包，合乎
道祖“贵师爱资”之要义。成玄英阐明此三句是
“断服有心，次弟修习”，“塞其兑，息言论也。闭
其门，制六情也。挫其锐，止贪竞也。解其忿，
释恚怒也。和其光，接愚俗也。同其尘，混世事
也”［14］329。黄维翰解曰：“其锐其光，二其字属
己。其纷其尘，二其字属物。”［15］578“挫其锐”可
直观理解为用觽去解结这一动作，然后才有解
纷的效果。“纷”，用来此喻盘根错节的世间万
象。有了道，都可迎刃而解。因为道善“利而不
害”，“善行者无辙迹”，能够化解一切困难于无
形。正因为道有着“生而不有，为而不恃，长而
不宰”的本性，所以道与万物之间没有亲疏、利
害、贵贱关系，道既可“以万物为刍狗”，又可以
“天道无亲，常与善人”［1］188。大道不仁有至仁。
锐与光正是道的力量，但道却不言。因此，和光
同尘就有在时间中和融，与空间中和同之意。
（五）玄同：因“不可得”而“为天下贵”
“玄同”，何贵之有？《道德经》第六十二章
明言“贵此道”［1］162。道“为天下贵”，贵就贵在
“求以得，有罪以免”，道可让人心想事成，消灾
免祸，所以尊贵。而道之贵又是自然而然的，
“道之尊，德之贵，夫莫之命而常自然”［1］137。因
为万物在本质上的归趋是道与德。离开了道
与德，万物就要凋零。其间的差别在于能不能
自觉，能不能自主。一般事物依靠的是天时与
地利之便，而人则可以创造条件赢得天时、地
利与人和，故“人”成为道、天、地并列的“四大”
之一。
1.玄同：太上忘情之境。玄同是体现“道”
尊贵的方式，也是检验修道者的试金石。那么
检验的标准是什么呢？老子明示：“不可得而
亲，不可得而疏，不可得而利，不可得而害，不可
得而贵，不可得而贱。”［1］148沈一贯曰：“默而成
之，不言而信，谓之德行。是故均覆万物，孰为
亲疏。等观逆顺，孰为利害。齐一荣辱，孰为贵
贱。有人之形，无人之情。”［16］45圣人深明道通为
一，所以能够虚怀若谷，有容乃大；有容乃大则
大公无私；大公无私则全面周到；全面周到则天
理昭彰；天理昭彰则与道合真；与道合真则天长
地久，终身没有危殆。如此，能不为天下贵乎？
成玄英也从物我、死生与荣辱三个层面来解读
亲疏、利害、贵贱，并总结说：“既遣荡乎亲疏，又
虚忘乎利害，毁誉不关其虑，贵贱莫介乎怀，故
苍生荷戴而不辞，群品乐推而不厌，是以天下人
间尊而贵之也。”［14］330唯有超越人间的一切价值
标准，才能进入道的宽阔容纳之境地，也才能承
担起生蓄万有的使命，也正是道与德以及行道
的圣人为天下贵的原因所在。
2.玄同：无不为却能隐无名的超脱之境。
其实，前“塞兑闭门”，“挫锐解纷”，“和光同尘”
六句是“为无为”，即顺道而为，而后六句“不可
得”则是“无不为”，逍遥自适之境，亦即“无为之
益，天下希能及之”的赞词。杜道坚评析此六
“不可得”依次为“无誉劝之心也”“无毁沮之心
也”“无希慕之心也”“无仇敌之心也”“无功名之
心也”“无宠辱之心也”。正因如此，“凡此不足
以累其心，然后能安时处顺，其生若浮，其死若
休，死生无变于己，而况利害之端乎？是能渊嘿
雷声，玄同万象，神动天随，不露圭角，众人有所
不识焉，故为天下贵”［17］509。
所谓“为天下贵”者，诚然不是人人都可轻
易做到，因为世人往往利令智昏。这是人间的
常态，因为“道隐无名”［1］113。道的尊贵不在于世
人的评价如何，而在于“夫唯无知，是以不我
知。知我者希，则我者贵”［1］176。老子明确告诉
世人，能领悟大道的人少，反能显现学道的人尊
贵。希望“琭琭如玉”，反衬“明道若昧”。世人
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的尊贵在于显，道的尊贵在于隐。世人爱好“求
诸人”，而道人独爱“求诸己”。
3.玄同：大公无私的损益之境。《吕氏春秋·
贵公》明确称赞老聃“至公”。“大道行世，天下为
公”是道家的基本信念。非至公，则不足以治理
天下。《道德经》明确提出：“故贵以身为天下，若
可寄天下。爱以身为天下，若可托天下。”［1］29能
够寄托天下之人一定是能够理身、理国于一身
之人。他视天下如一身，保有其整体性；以一身
为天下，在为天下中忘身无身。玄同境界是没
有你我之别，唯“大公”方可玄同。因此，治天
下当有天下情怀，而不是一国自身之得失。老
子极力批评统治者的自私自利：“朝甚除，田甚
芜，仓甚虚。服文彩，带利剑，厌饮食，财货有
余。是谓盗夸。”［1］141-142罗尚贤对此分析得好：
“人类社会是以人类共同利益为纽带而形成的
有机整体。此有整体在其发展过程中，必然要
求自身的协调。社会自身的协调，即是人类共
同利益所决定的共同活动的适当方式，也就是
在一定社会有机体中，和谐贯通的社会关系
和适应演化的运动状态。”［18］45
其实，这种应然的人类社会状态可以概括
为“玄同”。“玄同”是一种动态的调适过程，老子
曰：“天之道，其犹张弓与！高者抑之，下者举
之，有余者损之，不足者补之。天之道，损有余
而补不足。人之道则不然，损不足以奉有余。
孰能有余以奉天下，唯有道者。是以圣人为而
不恃，功成而不处，其不欲见贤。”［1］186正如王中
江所指出的，“老子道家以‘无为’观念为核心的
治道，具有历史和传统的渊源，它同所说的作为
远古治道而存在的‘垂拱之治’或‘垂衣裳而治’
具有内在联系”［19］177。推而言之，《老子》一书当
是对上古黄帝时代君臣治道的理论升华，类似
于孔子对尧舜治道的追溯一样。固然，老子治
道以无为而治为标识，但其实现的路径却是“玄
同”。“玄同”智慧是解开老子治道的一把钥匙，
也是开启太平之世的根本法门。
三、玄同智慧：人类命运共同体
建构的思想资源
“人类命运共同体”理念的提出，是中国为
全球治理和国家治理提出的中国方案。将这一
思想体系与《道德经》中的“玄同”智慧进行对
比，不难发现，两者具有共通性。就平等而言，
老子倡导“有无相生，难易相成，长短相较，高下
相倾，音声相和，前后相随”［1］6。总之，万物各有
其用，且双方只有相“和”，才能实现各自的价
值。就合作而言，老子倡导“与善仁（注：“仁”或
为“人”）”［1］20，个人要谋求成功，应当相伴而行，
互助合作，共创双赢。领导与百姓之间，其理想
关系当如第八十一章所言：“圣人不积，既以为
人，己愈有；既以与人，己愈多。”［1］192圣人的功业
当在服务百姓中造就，而百姓当在拥护圣人，推
举英明的领导者中，以获得安身立命的社会环
境。就安全而言，老子在第五十章中提出要防
止进入“动之死地”的困境，而应追求“无死地”
的佳境。国家和世界“无死地”的状态，即习近
平总书记提出的“永不再战”的倡议，以对话代
替对抗，以交流代替封锁，以共同安全代替独自
安全。就包容而言，老子提倡“处下”“柔弱”“清
静”“无为”，认为“容乃公，公乃王，王乃天，天乃
道，道乃久”［1］36。就生态和谐而言，老子强调：
“人法地，地法天，天法道，道法自然。”［1］64道家
历来有天父地母的观念，尊重自然的自在性，遏
制人类的欲望，才能实现人与自然和谐共处。
而要达到这些愿景，人类需要有坚实的哲学基
础，必须达成共识。就这一中国方案的中华文
化资源而言，“玄同”思想体系可以成为构建“人
类命运共同体”的道家式方案。
（一）玄同：在“守中”之中实现玄妙协同
从《道德经》要旨而言，它是一部阐明“君人
南面之术”的经典，因此首先是一部政治哲学著
作。正因如此，书中所说“言”并非宽泛意义上
的语言，而是往往指对侯王而言，亦即此“言”
多为“礼乐名教”之意。如此说来，第五十六章
的主体当是侯王、帝王，讲他们如何提升自己
的官德、帝德。其实说到底是为了彰显无为
政治的功用。
“中”的概念在中国与“和”和“道”有着同等
的地位，故有中和、中道之说。其实，据考证“持
中”本是史官的基本工作。《说文》：“史，记事者
也，从又持中。”清代江永《周礼疑义举要》进一
步阐发说：“凡官府簿书谓之中，故诸官言治中
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受中，小司寇断庶民讼狱之中，皆谓之簿书，犹
今之案卷也。此中字之本义，故掌文书者谓之
史。其字从又从中，又者右手，以手持簿书
也。”③王国维《观堂集林》卷六《释史》又敷衍此
说。《尚书·大禹谟》有“惟精惟一，允执厥中”，
《论语》所言“执两用中”也进一步表明“中”已从
史官的职业工具上升到政治上的操作范式，已
有中正、不偏不倚之意。老子更是以“守中”继
承发扬了上古治道，郭店楚简《老子》甲本有“至
虚，恒也；守中，笃也”［20］199，可见“守中”与“至
虚”相对，其意义相近，“中”有虚之意，即中空，
虚空自我，方可海纳百川。儒家的“中”侧重“中
庸”，无过无不及，不走极端。道家的“中”强调
的是“中空”，是对人类价值的超越，放下人类中
心主义的观念，而从“大道主义”着眼，即以整个
人类的和谐安宁为关怀。
老子的玄同思想是为了天下大治，因此，他
首先希望侯王能够做表率，这样上行下效，事半
功倍。比如圣人效法百川归海的道理，即“善
下”。不过，最终侯王还需要通过百姓的拥护，
使“玄同”的治道能够得以推行。只有广大百姓
践行玄同，世界方能大同。因此，那些首先在圣
人身上实践过的塞闭、挫解、和同等操作，赢得
百姓“皆注其耳目”，然后百姓跟随圣人一同践
行“玄同”之道。换句话说，“天下人都以共同的
适当的活动方式，而图天下人共同的利益”。因
此，称“玄同”为天下贵是恰当的［21］。
（二）玄同：化解当下社会矛盾的必由之路
社会矛盾源于社会上流行着是与非、善与
恶、亲与疏、贵与贱、美与丑、真与假等俗世分
野，世人于其中计较而劳神纷争。解决方法在
于“玄同”，即通过挫锐解纷，和光同尘的新式价
值观教育，化为世人的新标准。道的运动体现
在不断向反面转化，是谓“冲和”，进而呈现出柔弱
的神妙作用，“天下之至柔，驰骋天下之至坚”［1］120。
以之观察世界，不难理解，各国的争论与博弈无
休止的根本原因在于“以邦观邦”，缺乏世界情
怀。只有在哲学层面上提升到天下境界，方有
可能在根本上治理天下。
老子提出的“塞兑闭门”“挫锐解纷”“和光
同尘”之法本是心法，也是治世之良方。退则收
藏于密，近则修身养性，放则弥沦六合，推而广
之，远则可安邦定国。
为何要挫锐？因为“揣而锐之”的有为，必
然导致“不可长保”之果。老子启发世人，凡事
不可过，要知道止其所当止。如《庄子》书中黄
帝有为带来面容憔悴，而当他受广成子教诲后
能清虚自守时，则天下大治。为何要解纷？道
家不诉求于辩来明白事理，这是因为事理往往
是相互依存的。只有超越物之理，才能上升成
为带有普遍永恒的道之理。为何要“和光”？
“光”本是本体的能量，能够耀于外者。但是，玄
同的圣人境界则不依赖于此，而是重视内敛，即
“和其光”。说到底是可以做到“大白若辱”，“广
德若不足”。领导者不以自己的有为去扰乱百
姓自然的生活。如此，方可使领导者进入“不可
得而贵”的公仆境界，从根本上使领导与百姓的
关系和谐。为何要“同尘”？朱芾煌解为“尘
劳”，那么“同尘”则是“胞与为怀，饥溺犹己，曰
同其尘。能同其尘，则民望所归”［22］8，这样百姓
自然“乐推而不厌”，也就“不可得而贱”。值得
一提的是，劳光健先生认为：“挫其锐以解其纷，
和其光以同其尘也。用锐解纷，犹言用锥解结，
与用光照尘，皆事理之常。今反言之，所以明无
为之旨。”［23］293诚然，因锐而有纷，挫锐则无纷；
因光而有尘，和光则可同尘，乃是消除一切的分
别心与自我心。
（三）玄同：以“玄德”实现无为治国的根本
原则
玄同，体现在治国上，核心当是“不以智治
国”。老子在第六十五章中明确提出“以智治
国，国之贼。不以智治国，国之福”［1］168的论点。
以智治国，则容易陷于社会达尔文主义，即弱肉
强食的丛林法则。以智治国，必然区别善与不
善，信与不信，从而区别对待。社会要公平，要
正义，要让所有人有尊严地生活，就需要有胸
怀，有格局，如老子所言：“圣人在天下歙歙，为
天下浑其心。圣人皆孩之。”［1］129治世当有父母
对孩子的慈爱心态，以无上的包容心，去成就所
有人。慈在老子心中为“三宝”之首。有了慈，
才能克服治世过程中的困难与挑战，以战则胜，
以守则固。苏辙注曰：“而光生焉，又从而和之，
恐其与物异也。光至洁也，尘至杂也，虽尘无所
不同，恐怕其弃万物也。”［24］3老子期待的治世圣
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人能“常善救人，故无弃人。常善救物，故无弃
物”［1］71。圣人以自己的光来“和同”人与物，做到
“善救”，因为道无处不在，一切俱是民胞物与。
中国传统治国理念讲究法天象地，效法天
之无不覆，地之无不载。因此，和光同尘，颇有
顺天应地之意。“和其光”，就是在发展和创造性
方面要“和”，要在发扬个性，维护多样性、丰富
性的基础上积极融和；“同其尘”，就是在保持相
对稳定方面要“同”，要一律平等、一样严格地遵
守规则。老子在第七十四章有言：“若使民常畏
死，而为奇者，吾得执而杀之，孰敢？”［1］183因此，
玄同治世理念是尊重差异性上的“同”，是蕴涵
着创造性的“同”。
“玄同”作为老子理身理国的核心概念，在
理身上，表述为“玄通”；在理国上，表达为“玄
德”。老子“玄德”的治国方略突出了“无为而
治”；而儒家的“明德”突出了圣人以“仁义礼乐”
治国的有为而治［25］。老子正是看到了有为政治
在“亲而誉之”，甚至“畏之”，以致“侮之”的局
面。因此，从这个意义上讲“玄德”是老子提出
的独特治国理念，其核心思想是“生而不有，为
而不恃，长而不宰”。这一思想可以说是与儒家
“礼治”相反的“道治”思想。值得注意的是，“玄
德”思想中强调的是领导者一方面对百姓如同
自己孩子般的慈爱施与，另一方面又加强对自
身权力的敬畏与约束，这两方面是相辅相成
的。王博分析得透彻：“施与和节制原则的结
合，就是老子所谓的‘玄德’，一种仅仅和权力有
关的道德。其内容就是‘生而不有，为而不恃，
长而不宰’:创造而不占有，成功而不居功，引导
而不主宰。这是《老子》给权力提供的‘道’和
‘德’，它要消解的是权力的拥有者占有及主宰
这个世界的冲动，取而代之的是一种通过节制
来成就万物和百姓的德性和智慧。”［26］老子明确
指出大国与小国应当和平共处，相互合作，“大
国以下小国，则取小国。小国以下大国，则取大
国”。而且大国“宜为下”，更应该富有道义责任，
带领全世界走向“和谐世界”。对于“和谐世界”，
老子描述的“邻国相望，鸡犬之声相闻，民至老
死，不相往来”［1］190，可谓是世界的“玄同”愿景。
“玄德”作为治世的根本原则，本质上是无
为而无不为。以无为（无违）入手，构建和谐的
自我身心关系，人与自然的关系，人与社会的关
系，达到的效果是无不为。因此，“玄德”作为道
在统治者身上的落实而成就的一种特质，这种
特质就是超越一切时空条件的“绝对的能为”：
“此种‘为’必是自己规定自己而非由一切外在
条件来规定自己的‘自为’；此由其自身展开‘去
在’的性向，也必是由己而成的‘自在’。在这
‘自在自为’的向度我们终于进入了道体之枢机:
自然。”［27］因此，“玄德”作为“玄同”在治世的落
实，其佳境是“功成事遂，百姓皆谓：我自然”［1］40。
结 语
老子对“玄同”的阐述为后人所传承和履
践。“玄同”智慧高扬了人类的善性，也张扬了人
类的理性，更洋溢出人类的悟性，参同大道，契
合妙道。“玄同”智慧传达出人类应有的相处之
道，国与国应有的共处之道，更描绘了人类“玄
同”世界的美好未来。“玄同”智慧彰显了人类自
身的主体性与创造性。老子的“玄同”之教有助
于人们重新认知和释放自己的能量，重新让生
命在构建“人类命运共同体”的伟大征程中永
恒。正如马克思所言：“已经产生的社会，创造
着具有人的本质的这种全部丰富性的人，创造
着具有丰富的、全面而深刻的感觉的人作为这
个社会的恒久的现实……我们看到，理论的对
立本身的解决，只有通过对象性的方式，只有借
助于人的创造力量，才是可能的；因此，这种对
立的解决绝不只是认识的任务，而是一个现实
生活的任务。”［28］127“玄同”之境既是理想的目
标，又是当下的实践指南。我们应当以“千里之
行，始于足下”的锲而不舍的精神，“慎终如始，
则无败事”［1］166来实践“玄同”四义。这不仅是自
我人生成功的需要，而且是人类走向和平发展
的需要。
注释
①“濬哲文明，温恭允塞，玄德升闻，乃命以位。”参见顾
颉刚、刘起釪著：《尚书校释译论》，中华书局 2005年
版。②参见《国语·郑语》，中华书局 2007年版。③参见
江永《周礼疑义举要》，中华书局 1985年版。
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The Research on Lao Zi’s“XuanTong”ideology and the Construction Method of Human
Destiny Community
Xie Qingguo
Abstract: The theoretical premise for the formation of Lao Zi’s“XuanTong” ideology is based on five elements，
“XuanDao” as theoretical foundation ，“Xuan De”as the method of political governance，“XuanTong”as a Sage image，
“XuanLan”as the core of self-cultivation，and harmony as basic requirement. There are four meanings in the
connotation of the ideology of“Xuan Tong”，such as“He who knows does not speak，He who speaks does not know”
“Shut off the human senses”“Frustrate their sharpness and solve their confusion”and“Of the same hidden virtue and
the same commonplace”.The value and significance of the ideology of“Xuan Tong”manifest itself in "". From the
practical significance，Lao Zi’s“XuanTong” ideology which has the value of a learning both sound in theory and
Practice，provided ideological resources for the construction of“human destiny community” and created a valuable
strategy.
Key words: Lao Zi；XuanTong；XuanDe；human destiny community
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